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O artigo avalia a diáspora negra em sua necessidade de trânsito em várias direções e, 
portanto, de suas transgressões de fronteiras. Neste contexto, as deusas são apreciadas 
enquanto fecundações culturais sincréticas promovidas pela diáspora. Ainda, articula-se 
o desenvolvimento do panteão no candomblé a partir da cultura contemporânea, em 
uma ação e reação incessante. 
Palavras-chave: diáspora; deusas; candomblé; cultura. 
 
The goddess of Black Diaspora 
 
Abstract 
The article evaluates the Black Diaspora in its need to traffic in various directions and 
therefore in its borderlands transgressions. In this context, the goddesses are considered 
syncretic cultural fertilizations promoted by Diaspora. Beside, the article articulates the 
development of the Candomblé pantheon within the contemporary culture in a 
continuous action and reaction with it. 
Keywords: Diaspora; goddess; candomblé; culture. 
 
Las diosas en la diáspora negra 
Resumen 
El artículo evalúa la diáspora negra en su necesidad de tráfico en varias direcciones y, 
por lo tanto, en sus transgresiones de fronteras. En ese contexto, las diosas son 
consideradas como fecundaciones culturales sincréticas promovidas por la diáspora. 
Además, articulase el desarrollo del panteón del candomblé a partir de la cultura 
contemporánea, en una continua acción y la reacción. 
Palavras clave: diáspora; diosas; candomblé; cultura. 
 
O tema, aqui tratado, as deusas na diáspora africana, faz com que eu retorne à 
África, simplesmente para alcançar uma profundidade histórica, à medida que a África é 
percebida como fonte. Na realidade, a proposta deste estudo centra-se na diáspora. 
Movimento esse pensado anteriormente como de mão única, uma vez que o significado 
da escravidão que emerge, no primeiro momento, era o de uma viagem sem volta, com 
o massacre, com o desmonte da diversidade cultural africana que aportava no Brasil 
com seus agentes.  
                                                 
*
 Professora Doutora e Livre Docente em Antropologia e Coordenadora do Programa de Estudos Pós 
Graduados em Ciências Sociais da PUC/SP. 
64 
 
         Vol. 16, nº. 16 (2010)  
 
Durante quase cem anos, os estudos que analisaram o negro no Brasil, se não o 
viam como destituído de tudo, viam-no como mercadoria, que no limite é quase a 
mesma coisa. Em outras palavras, o olhar era externo, mais do que isso, era sob a ótica 
do colonizador, sobretudo do traficante e do senhor. O africano, ao contrário, continuou 
tanto como criatura, quanto como criador. Dessa forma, durante a escravidão, na 
subterraneidade, as trocas culturais ocorriam em várias direções, iluminando uma outra 
visão da diáspora, anulando o caminho sem volta de uma única direção. É nessa 
perspectiva que devem ser entendidos os seus significados: percebo a diáspora como 
divisor de águas entre o passado e o presente, entre os africanos que permaneceram em 
sua terra natal, os que vieram para o Brasil, os que chegaram nas Antilhas e no Brasil. A 
diáspora significa, portanto, necessidade de trânsito em várias direções, de 
transformações de fronteiras, especialmente das fronteiras de inúmeros grupos étnicos 
africanos que chegaram ao Brasil. (Bernardo 2002, p.34) 
Ainda sobre a diáspora é Canevacci quem afirma: “a diáspora de etnias tão 
diferentes realizou de forma imprevisível o sentido da palavra de origem grega: uma 
inseminação aqui e acolá, uma fecundação dispersiva, uma disseminação desordenada.” 
(Canevacci, 1996: 8)  
Na verdade o autor, ao fazer essa afirmação, não está somente explicitando o 
sentido da diáspora, porém está definindo as bases do sincretismo para a totalidade da 
cultura brasileira. 
A Antropologia, desde que entrou na modernidade, mostra a inexistência de 
pureza em qualquer cultura. A diáspora, por sua vez, tem como uma de suas 
características principais a criatividade que propicia fecundações inesperadas que, sem 
dúvida, possuem no seu interior substâncias sincréticas que se referem a fatores 
históricos e socioeconômicos. 
Na realidade, o sincretismo faz-se presente desde o momento em que o africano 
saiu de sua terra natal, uma vez que fazia parte das estratégias do sistema escravocrata a 
mistura de diferentes etnias para, assim, evitar rebeliões. Tais procedimentos, como 
narrados acima, constituem parte da história do negro no Brasil. Dito de outra maneira, 
a mistura de etnias ocorreu, muitas vezes, por diferentes motivos, por exemplo, quando 
o tráfico internacional foi proibido por lei e passou a se promover o tráfico interno.  
Assim, as fecundações culturais promovidas pela diáspora são sincréticas, como 
é o caso do candomblé, religião afro-brasileira. 
Na África, as diversas etnias cultuavam cada uma sua divindade e, no Brasil, os 
deuses, ao se encontrarem, se juntaram constituindo o candomblé. Dessa forma, essa 
expressão religiosa cultua uma pluralidade de deuses denominados orixás. 
Essa idéia de multiplicidade que se encontra no interior do candomblé 
contrapõe-se, de um lado, às noções de unidade, continuidade, estabelecidas pela visão 
certeira e integradora da razão; de outro, liga-se à noção de diferença que parece ser o 
traço característico do pensamento contemporâneo. Nas palavras de Motta Peçanha: “a 
cômoda sistematização de todas as variedades de fenômenos sob a égide unificadora de 
um mesmo fundamento, ou princípio ou método, e a simpática promessa de 
apaziguamento das discórdias em torno de uma verdade comum e permanente podem 
ter e freqüentemente têm enormes inconvenientes. O inconveniente do autoritarismo e 
da violência” (1987, p. 70). 
Contrapondo aos monismos, o mesmo autor afirma: “o pluralismo justifica o 
dissenso, a diferença (...) a tensão entre razões, opiniões e argumentos, mas legítima 
com isso a liberdade democrática de ser e pensar diferente, a liberdade de divergir, mas 
também de estabelecer acordos...” (Pessanha, 1987, p. 71). 
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É nessa perspectiva que a multiplicidade dos deuses do candomblé deve ser 
entendida; por um lado, contra os monismos e, por outro, a favor da liberdade 
democrática de ser e pensar diferente. 
Foi, especialmente, por refletir sobre as idéias acima relatadas que me propus a  
analisar as mulheres deusas do panteão afro-brasileiro por meio de alguns de seus mitos 
mais conhecidos que, por sua vez, imprimem nas filhas das respectivas deusas, pela  
repetição, comportamentos que refletem as ações divinas. Essas ações foram 
desenvolvidas pelas deusas no tempo das origens, são repetidas pelas filhas, no 
presente, e reforçadas pela comunidade – terreiro. Assim, é comum para o povo do 
candomblé explicar o comportamento de seus adeptos levando em conta o  
comportamento de seus deuses. 
Yemanjá, na África, representava o Rio Ogum e, na diáspora, transformou-se no 
mar, provavelmente pelo fato de representar a comunicação entre os diferentes povos 
que viveram a diáspora africana. Além disso, ao representar a água, Yemanjá significa 
“a mãe”. Nas palavras de Morin: “o mar é a mãe cósmica, análoga a mãe real, protetora, 
amorosa. A vida intra-uterina do feto humano traz em si a experiência marítima 
primeira dos seres vivos”. 
O fato de Yemanjá representar a mãe não a faz somente protetora e amorosa 
com diz Morin, mas também vaidosa. Tanto é que, nos rituais em que a celebram, seus 
adeptos e admiradores a presenteiam com pó-de-arroz, fitas, batom, perfume, flores. 
Estes presentes revelam que a deusa é feminina. Edison Carneiro, ainda acrescenta que 
Yemanjá é uma “mulher fatal”, pois o mar com o seu movimento, segundo Bachelard, 
não faz lembrar apenas os seios repletos de leite para amamentar os filhos, as ondas 
também podem significar abraços aconchegantes, bocas ardentes que, palpitantes, 
esperam. Assim, sem sobra de dúvida, Yemanjá é tanto mãe nutridora quanto mulher 
fatal. 
É no transe e, especialmente nas danças que celebram Yemanjá, que a deusa 
mais revela estas características: dançando com crianças no colo, muito bem vestida, 
mostrando-se preocupada com seus objetos de adorno, colares, pulseiras de prata. A 
vaidade, às vezes, se revela sem limites. 
Nos terreiros, pude observar que os comportamentos no cotidiano que deveriam, 
simplesmente, repetir os que foram revelados pela deusa no tempo das origens, não 
ocorrem na sua totalidade. Em outras palavras, a Yemanjá “mulher fatal que de lábios 
entreabertos espera” não é o comportamento repetido pelos filhos dessa deusa. Parece 
que as lembranças sobre os seios de Yemanjá revelam somente o lado materno, os seios 
repletos de leite. 
É Bachelard quem discorre sobre a substância de uma outra deusa: as águas 
risonhas, os riachos irônicos, as cascatas ruidosamente, alegres... Esses risos, esses 
chilreios são, ao que parece, a linguagem pura da natureza. No riacho quem fala é a 
natureza criança.” Bachelard ainda pergunta: “mas terá essa mitologia uma força 
verdadeira? Feliz daquele que é despertado pela fresca canção do regato, por sua voz 
real de natureza viva. Cada novo dia tem para ele a dinâmica do nascimento. Ao romper 
da aurora o canto do regato é um canto da mocidade, um conselho de rejuvenescimento” 
(1998, p. 35).  
Oxum representa a beleza, a alegria própria da juventude, o processo de 
rejuvenescimento. 
Na realidade, os critérios de beleza têm muito a ver com a dinâmica da cultura. 
A mulher de seios fartos, de curvas acentuadas, a imagem que se associa a Yemanjá, 
perde lugar não só no candomblé, mas, sobretudo, na sociedade abrangente em que a 
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juventude é uma das qualidades mais valorizadas pelos seus membros. A beleza, 
portanto, perde seu tom austero e ganha um tom flexível e, para acompanhá-la, ser 
esbelto, esguio é o objetivo de todos os estratos sociais. Tanto é que em todos os bairros 
da cidade existem academias, porquanto a “malhação” tornou-se um hábito de quase 
todos os brasileiros. 
Há um século, conta Morin, “o desabrochar da mulher de 30 anos já era outonal. 
O homem de quarenta vivia a sua última aventura, atormentado pelo fluir da mocidade. 
Contudo o recalcamento do declínio foi bruscamente acelerado pela indústria do 
rejuvenescimento que repara o ultraje dos anos: cirurgia plástica, massagens, ácidos de 
todos os tipos, botox mantém ou ressuscitam as aparências da juventude, ou chegam 
mesmo a rejuvenescer, de fato, os tecidos; pelo mesmo lance, todos os sentimentos que 
correspondem à juventude permanecem vivazes, particularmente o amor.” 
Prandi diz: “Oxum é o orixá do Rio Oxum; aqui é a deusa das águas doces. É 
também a deusa do amor” (1991) 
Assim a Nova Trindade, segundo Morin, é composta por amor, beleza, 
juventude constituindo o novo modelo: o adulto juvenil de trinta, quarenta, cinqüenta e 
sessenta anos. São Oxuns. 
Na realidade, Oxum, por possuir as características valorizadas socialmente se 
aproxima da mulher atual; esta última, por sua vez, ficou próxima da deusa. A mídia 
não cansa de mostrar a mulher de sucesso: moderna, feminina, erótica, com 
características joviais, alegre, bonita. Conseqüentemente, a mulher atual tem que ser boa 
e má, vaidosa e sóbria, mãe, erótica, aconchegante e competitiva. Em outras palavras, as 
transformações que ocorreram com a mulher, no século XX, mesmo que sejam mais 
imagéticas do que reais, aproximam o feminino de Oxum e vice-versa. Talvez seja 
devido a este o motivo de haver tantas Oxuns nos terreiros e fora eles. Mais 
precisamente, no presente, Oxum representa o ideal de mulher. 
No transe, na dança extática, percebem-se nitidamente as particularidades que 
mesclam vaidade com sobriedade, a juventude com o erotismo, a beleza descontraída, 
solta com objetividade dissimulada. 
A velhice em Oxum torna-se uma exceção, tanto é que Prandi narra um mito em 
que uma Oxum velha foi confundida com uma Yá Mi Oxoronga, portanto, com uma 
velha feiticeira. Isso, porém, pode ter ocorrido, porque Oxum é também uma Yá Mi, 
uma feiticeira. 
Mas, se Oxum velha é uma raridade, Nanã jovem também o é, visto que não há 
nenhum mito que a revele nessa fase da vida; ao contrário, Prandi declara que esta deusa 
é o orixá feminino mais antigo do panteão (2000). Na realidade, de acordo com 
Bachelard, ao representar a lama, ela significa os valores mais antigos da espécie 
humana. 
Roger Bastide, ao referir-se a Bachelard diz: “é certo, ação e reação incessantes 
do natural sobre o cultural, do cultural sobre o natural.” (2001). Isto significa que os 
valores da espécie humana de que Nanã é detentora fazem parte da natureza humana 
que são coloridos de acordo com a cultura. 
Apesar de Nanã ser saudada em todos os xirês (danças que abrem as festas 
públicas do candomblé), tive oportunidade de observar que, no ritual, no momento da 
dança, os dançarinos se locomovem, na maior parte das vezes, com lentidão, com o 
corpo encurvado para frente, representando a velhice. Presenciei somente uma vez, no 
terreiro de Gantois, em Salvador, o transe de Nanã que, sem dúvida, era a velha, 
representava a velhice. 
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No entanto, os terreiros quase não têm, entre seus adeptos, filhos de Nanã. 
Assim, o comportamento de velha ranzinza raramente existe nos terreiros de 
candomblé, portanto não são reforçados.  Interpreto esses vazios de Nanã por causa da 
discriminação que o velho sofre na nossa sociedade. Na realidade, se a juventude é que 
é valorizada em todas as dimensões da vida, ser velho é ser marginalizado. 
Assim, Nanã para não ser discriminada, quase desaparece dos terreiros. 
Ninguém quer ser de Nanã apesar de ela ser sábia, de representar o conhecimento. 
A situação na sociedade africana era completamente diferente. Nas culturas de 
tradição oral, o velho é considerado o sábio; ele é o narrador, aquele que transmite a 
tradição. Tanto é que, quando morre um velho, tem-se a idéia de que o fogo queimou 
uma biblioteca. 
Mas, às vezes, mesmo pertencendo ao panteão afro-brasileiro e sendo jovem, 
tem-se pouca visibilidade no cotidiano dos terreiros. É o caso de Euá. 
Nos mitos contados por Prandi, a deusa possui as características da juventude e 
da beleza. Bachelard interpreta a fonte como tendo o significado de juventude. Euá, por 
sua vez, transforma-se em fonte para saciar a sede dos filhos. 
Bachelard, quando descreve sobre águas e fontes, cita o deus da água doce; o 
deus da água terrestre diz que é o mesmo deus da vegetação. Euá, por sua vez, coletava 
lenha no bosque para a sua sobrevivência e de seus dois filhos. É o mesmo deus da água 
doce, da vegetação que faz surgir a fonte por meio de uma varinha mágica, cujo 
magnetismo é masculino. Como as fontes são provocadas por essa energia, a água da 
fonte é por excelência feminina. 
Desse modo, Euá é feminina, pois é a fonte que propicia a água doce que sacia a 
sede. Sob certo ponto de vista, a água doce é doce como leite, a deusa é a mãe nutridora 
que além de saciar a sede, sacia a fome de seus filhos. Mas, além de ser fonte, 
transforma-se em névoas, conta Prandi, para salvar o reino de sua mãe Nanã, o qual era 
feio e triste, porque a terra estava seca. 
Ainda é Bachelard quem revela que as nuvens, as névoas e os nevoeiros são os 
objetos incessantemente contemplados pelo devaneio que pressiona a água no céu e, 
como conseqüência, a chuva cai na terra. Por isso, Euá transforma-se em névoa, pois a 
terra de sua mãe está seca. 
Note-se que existem muitos aspectos semelhantes entre Euá e Oxum, no entanto, 
no dia-a-dia dos terreiros, não se vê Euá, mas Oxum. 
Esta ausência de Euá nos terreiros pode ser interpretada, por um lado, por ela, 
assim como Nanã, não pertencer ao panteão nagô, mas sim ao jeje que é muito menos 
conhecido pelo povo-de-santo brasileiro. Por outro lado, também pode ser explicada 
pelo fato de Euá, apesar de ser bonita e jovem, ter preferido viver isolada, pois, pelo 
visto, depois que foi expulsa de casa por seu pai e perdeu o filho, passou a viver no 
cemitério. 
Assim, Euá também tem ligação com a morte, porque em uma outra situação, 
quando desfez sua relação com Xangô, seu pai Obatalá deu-lhe o reino dos mortos. 
Assim, ela participa da trajetória dos mortos até o encontro com a terra de sua mãe 
Nanã. Sem dúvida, participar do reino dos mortos não é uma situação que agrade aos 
vivos. Provavelmente, este seja um dos motivos que faça com que Euá tenha pouca 
visibilidade nos terreiros. Entretanto, o que em certa medida explica esta situação é que 
em nossa sociedade não basta ser jovem e bonita, mas a jovialidade deve ser uma 
característica presente em todas as situações vividas. Parece não ser este o caso de Euá. 
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Yansã também se relaciona com os mortos, mas diferentemente de Euá, já que 
no cotidiano dos terreiros, encontram-se muitas adeptas iniciadas para Oiá, pois, apesar 
destes relacionamentos, Yansã não vive isolada. 
Na realidade, Oia representa o vento, o fogo, a tempestade. E com a espada é  
que se luta contra a tempestade, diz Bachelard. Prandi conta que a deusa ganhou uma 
espada de Ogum, com a qual controla a tempestade e tem o controle sobre si mesma. 
É provável que isto a torne uma grande guerreira, de tal sorte que ela acompanha 
Xangô em suas aventuras bélicas. Além disso, esse último deus deu-lhe o domínio sobre 
o raio. Desse modo, ela controla o fogo que é essencial em qualquer guerra. 
Se o raio provoca o trovão, na verdade Yansã provoca Xangô – fogo é libido, 
fogo é eros.  
Oiá é a mulher que faz a mediação política, uma vez que controla a tempestade, 
portanto contorna as situações difíceis, sejam individuais, sejam coletivas: é uma 
guerreira. Mas ao mesmo tempo é uma mulher apaixonada que vive situações ardentes 
com Xangô. Além disso, Oiá mantém relação com os Egunguns – os mortos – e até 
dança com eles na rua, no mito narrado por Prandi. Dito de outro modo, ela participa do 
espaço público, do espaço eminentemente masculino, do espaço do poder. 
Nos terreiros, as mulheres de Yansã são reforçadas positivamente em seu 
comportamento batalhador, guerreiro, de quem está sempre lutando e “não leva 
desaforo para casa”, como também em sua sexualidade ardente. Estas qualidades são 
apreciadas, sobremaneira, pela sociedade atual. 
Percebe-se que Oxum como Yansã são representadas de modo positivo, tanto no 
terreiro como na sociedade mais ampla. As duas deusas representam o ideal de mulher 
para o mundo ocidental moderno. Surpreende analisá-las e verificar que uma é o 
complemento da outra. Oxum é meiga e doce, Yansã é altiva. Tanto isto é verdade que 
uma especificidade de Oxum, que no candomblé se denomina Oxum Apara é Oxum, 
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